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La tradizione agiografica costantiniana si sviluppa in età tardoantica in due filoni relativi alle differenti modalità di
conversione[1]  di  Costantino  ivi  presenti:  il  filone  più  antico  è  rappresentato  dal  racconto  della  visione  avuta
dall’imperatore prima della battaglia di Ponte Milvio; il  secondo dalla leggendaria guarigione narrata dagli Actus  Beati
Sylvestri. I due differenti modelli di conversione si ritrovano nell’agiografia della Sardegna rispettivamente nella Passio
Sancti Ephysii e nel Condaghe di San Gavino.
 
 
2. – La visione della Croce
 
Lattanzio nel De mortibus persecutorum tramanda per primo la storia della conversione che precede la battaglia
contro Massenzio. Il retore africano afferma che Costantino, mentre riposava, ricevette l’ordine divino di mettere sugli
scudi dei suoi soldati un coeleste signum, che descrive nei particolari:
 
Commonitus  est  in  quiete  Constantinus,  ut  caeleste  signum  Dei  notaret  in  scutis,  atque  ita  praelium
committeret. Fecit ut iustus est, et transversa X littera, summo capite circumflexo, Christum in scutis notat. Quo
signo armatus exercitus capit ferrum[2].
 
La visione è narrata in maniera più articolata nella Vita Constantini[3] composta dal vescovo di Cesarea di Palestina,
Eusebio[4], che nutriva un’immensa stima per il “beato” imperatore[5]. Secondo Eusebio sarebbe stato Costantino stesso
a raccontargli  l’evento,  «confermandolo  con giuramenti»[6].  Il  «trofeo  luminoso  a  forma  di  croce  che  sovrastava  il
sole»[7] era apparso in cielo quando il sole cominciava a declinare[8], proprio nel momento in cui l’imperatore aveva
invocato in soccorso il Dio di suo padre: tale visione aveva lasciato sbigottiti l’imperatore e il suo esercito, «spettatore del
prodigio»[9]. Mentre Costantino rifletteva sull’avvenimento era calata la notte, durante la quale gli era apparso in sogno
Cristo stesso, che gli aveva ordinato «di costruire un oggetto a immagine del simbolo che si era palesato in cielo e di
servirsene come protezione nei combattimenti contro i nemici»[10]. Il mattino successivo, al risveglio, l’imperatore aveva
svelato l’arcano ai suoi amici; poi, convocati alcuni orefici, aveva descritto nei particolari il monogramma cristologico ed
aveva ordinato loro di riprodurlo «in oro e pietre preziose»[11]. Tale manufatto, «perché così piacque a Dio»[12],  era
stato mostrato dallo stesso Costantino ad Eusebio.
Il racconto della descrizione del monogramma di Cristo nella Vita Constantini rivela una precisa consonanza con i
capitoli del libro dell’Esodo (25.9-40), nei quali Dio fa vedere a Mosè un modello dell’arca dell’alleanza, affinché possa
crearne una copia[13]. Il  parallelismo fra Costantino e Mosè, il  legislatore per eccellenza nella letteratura giudaica e
cristiana[14], è importante nella biografia eusebiana, dove peraltro l’imperatore viene paragonato ai grandi monarchi della
storia  antica,  quali  Ciro il  Grande e Alessandro Magno[15].  Costantino,  “allevato”  al  pari  di  Mosè  nelle  «dimore dei
tiranni»[16], è presentato da Eusebio «come il nuovo legislatore prescelto da Dio per salvare l’umanità dall’errore del
paganesimo e per farsi garante della morale cristiana»[17]; egli è divenuto «nel nuovo orizzonte cristiano» isapòstolos:
l’uguaglianza con gli apostoli è, infatti, il motivo della sua sepoltura al centro dei dodici cenotafi nella Chiesa dei Santi
Apostoli a Costantinopoli[18]. La celebrazione eusebiana di Costantino «quale icona-mimesi di Dio»[19] ha fatto sì che il
primo imperatore cristiano fosse considerato santo a breve distanza dalla morte e divenisse «oggetto di culto nella Chiesa
orientale senza interruzione fino ai nostri giorni»[20].
Da questa tradizione agiografica discende la presenza della tipologia costantiniana nella Passio Sancti Ephysii.  Il
martire Efisio, originario di Aelia Capitolina (Gerusalemme), è descritto come un dux dell’esercito romano, che l’imperatore
Diocleziano aveva inviato dall’Oriente in Italia per perseguitare i cristiani. Giunto in Apulia, mentre si dirigeva con l’esercito
a Gaeta e si trovava a trenta stadi da Urittania, Efisio sentì un grande e terribile suono ed una voce che gli chiedeva dal
cielo[21]: «Efisio, da dove vieni? Dove vai?»:
 
O Ephyse, unde venis, vel quo vadis?[22].
 
Sconvolto, il dux rispose che proveniva dalla città di Antiochia ed era stato mandato in Italia per ricondurre i sudditi
dell’impero al culto degli dei; la voce divina gli comunicò che la sua missione sarà del tutto differente: egli avrebbe dovuto
conseguire la palma del martirio per testimoniare la fede nel vero Dio. Nello stesso momento gli apparve in cielo una croce
luminosa e Cristo si rivelò a lui quale figlio di Dio, preannunciandogli che in virtù della croce egli avrebbe ottenuto la
vittoria su tutti i suoi nemici[23] e la pace del Signore:
 
In ipsa autem hora apparuit et crux in similitudine crystalli, et vox de coelo audita est: Ego sum Christus,
Filius Dei vivi, quem crucifixerunt Iudaei, quem tu persequeris … In virtute crucis quam tibi ostendi vinces omnes
inimicos tuos et pax mea semper tecum erit[24].
 
Al suo arrivo a Gaeta, Efisio convocò gli artigiani della città per chieder loro di riprodurre la croce vista in cielo; per
paura delle persecuzioni tutti rifiutarono l’incarico, fuorché uno di nome Giovanni, al quale Efisio mostrò come modello la
croce riprodotta nella sua mano destra:
 
Tunc Ephysus vocavit ad se quendam, nomine Ioannem, quem audierat peritum esse magistrum in auro et
argento; et demonstravit illi crucem quam habebat in dextera  manu, ut ad illius similitudinem crucem sibi diligenti
componeret studio[25].
 
La riproposizione del modello costantiniano in questo passo della Passio Sancti Ephysii non proviene direttamente
dalla Vita Constantini, ma è mediata dagli Acta di San Procopio di Cesarea, principale ipotesto della passione sarda[26]. In
particolare nella  cosiddetta “seconda leggenda”,  una rielaborazione agiografica della  passione di  San Procopio[27],  è
contenuto l’interessante racconto delle immagini che si formarono miracolosamente durante la notte nella croce costruita
dall’argentarius[28]; le iscrizioni  sottoscritte indicavano che sulla parte superiore della croce era riprodotta l’effigie di
Cristo, l’Emmanuele, a destra quella dell’arcangelo Michele e a sinistra dell’arcangelo Gabriele:
 
Cumque consummata esset crux in nocte atque erecta, tres in ea apparuerunt imagines litteris descriptae
graecis: in titulo superiori Emmanuel, in dextera crucis parte Michael, in sinistra Gabriel[29].
 
L’artigiano Giovanni, perterritus, cercò disperatamente di cancellare le tre immagini[30] ma queste permasero per
volere divino; quando Efisio, giunto ante gallorum cantum a casa dell’argentarius[31], venne a conoscenza del fatto, si
prostrò per adorare la “venerabile croce” ed effondendosi in lacrime l’avvolse in un drappo di porpora:
 
Tunc Ephysus, hoc evenisse Dei voluntate intelligens, tulit secum quam Ioannem fecerat venerabilem crucem,
et adorans eam magno amore, fusisque ante eam plurimis lacrimis, post orationem diligentissime involvit eam in
purpura[32].
 
Il riferimento alle immagini acheropite è di grande importanza, perché del corrispondente passo degli Acta di San
Procopio è stata data lettura nel 787, come prova a favore dell’iconodulia[33], nella quarta sessione del II Concilio di
Nicea[34]. Non è improbabile, quindi, che l’agiografo di Efisio se ne sia servito per conferire maggiore prestigio alla sua
opera.
L’exemplum costantiniano si ritrova un’altra volta all’interno della Passio di Efisio, in quella che può essere definita la
“sezione sarda” dell’opera, perché assente negli Atti di San Procopio: è l’excursus relativo[35] alle vicende belliche del
dux[36] con la gens barbarica, quae Sardinian insulam tenebat[37]. Dopo aver esposto con toni romanzeschi il difficile
approdo della flotta romana alla foce del Tirso, l’agiografo narra l’addentrarsi di Efisio con le sue truppe nell’isola, lungo il
corso del fiume, sino al luogo in cui si trovava accampata, in assetto di guerra, la popolazione barbarica. Qui, mentre i due
eserciti stavano per affrontarsi, apparve ad Oriente su un cavallo bianco un uomo, simile ad un “eunuco cubiculario”[38],
che teneva nella mano destra una spada affilata da entrambi i lati ed aveva su di sé l’immagine della santa e vivifica
croce:
 
Factum est  autem,  dum utriusque  partis  gentes  magno clamore  sibi  invicem appropiarent,  vidit  beatus
Ephysus ad dexteram suam in orientis  parte virum Eunucho cubiculari  ac  palatii  primo similem,  in  equo albo
sedentem, et in dextera manu sua rompheam utraque parte acutam tenentem et desuper sanctae et vivificae crucis
similitudinem portantem[39].
 
Colpito da tale visione Efisio smontò da cavallo e, deposte le armi, si prostrò davanti al vir divino, che gli consegnò
la  romphaea  e  lo  invitò  a  seguirlo:  Sequere  me[40].  A  seguito  di  questo  evento  i  barbari  terrorizzati  si  diedero
disordinatamente alla fuga ed Efisio ottenne la vittoria che il Signore gli aveva promesso[41].
L’exemplum costantiniano in questa sezione del racconto mi pare possa rappresentare una spia del processo di
composizione della Passio Sancti Ephysii[42]: l’agiografo potrebbe essere stato indotto ad utilizzare per la riscrittura latina
gli Acta di San Procopio di Cesarea proprio per la presenza della medesima tipologia costantiniana anche nella leggenda
sarda di Sant’Efisio. Nell’arricchire la tradizione autoctona con il  riuso di un documento agiografico tanto illustre, egli
poteva esaltare la Chiesa sarda sia per l’azione evangelizzatrice nei confronti delle riottose popolazioni della Barbagia[43]
sia per la posizione iconodula tenuta durante la crisi iconoclasta[44].
 
 
3. – Il battesimo di Costantino
 
Il secondo filone della tradizione agiografica costantiniana è rappresentato dagli Actus Beati Sylvestri, opera sulla
quale  si  dibatte  da  più  di  un  secolo  in  merito  alla  struttura  testuale  ed  alla  collocazione  culturale,  geografica  e
cronologica[45]. Si tratta di un documento che, sebbene annoverato generalmente fra i racconti agiografici, può anche
essere definito «un apocrifo, secondo l’accezione più estesa del termine che intende per apocrifo qualsiasi “falso”»[46].
Gli Actus Sylvestri, che «nascono per modificare la memoria delle origini dello stato cristiano»[47], hanno come
protagonista Papa Silvestro, nel ruolo di guida alla conversione di Costantino[48]. Secondo questa leggenda l’imperatore
non sarebbe stato battezzato in fin di vita dal vescovo ariano di Nicomedia, Eusebio[49], ma dal vescovo ortodosso di
Roma, Silvestro. Costantino, pagano[50] e ammalato di lebbra[51], non riuscendo a guarire nonostante il ricorso a medici
e  maghi,  si  rivolse  ai  Capitolii  Pontifices,  i  quali  gli  consigliarono  di  fare  un  bagno  nel  sangue di  tremila  bambini;
l’imperatore rinunciò, però, a tale atto crudele in nome della pietas e della iustitia romana[52]. La notte stessa egli vide in
sogno gli apostoli Pietro e Paolo, che lo invitavano a cercare papa Silvestro, rifugiatosi sul monte Soratte per sfuggire alle
persecuzioni: solo il santo vescovo di Roma avrebbe potuto indicargli la piscina pietatis, nella quale immergersi per guarire
dalla  lebbra.  Dopo  aver  incontrato  Silvestro,  Costantino  si  convertì  ed   entrò  nel  fonte  battesimale  in  palatio
Lateranensi[53], dal quale riemerse mondato dal peccato e dalla lebbra:
 
Tu emunda hunc servum tuum omnium terrenorum principem Constantinum. Et sicut animam eius ab omni
stercore peccati mundasti: ita corporis eius ab omni hac lepra elephantiae ablue: ut ex persequente credentem et
defendentem se habere virum hunc sancta tua ecclesia glorietur per dominum nostrum Iesum Christum filium
tuum[54].
 
Gli Actus Sylvestri, che narrano «del trionfo del cristianesimo e dell’inizio, con il battesimo di Costantino, di una
nuova più gloriosa fase dell’impero»[55], hanno svolto un importante ruolo nei rapporti fra la Chiesa ed i regni romano-
barbarici, «sancendo e fondando in un passato divenuto mitico, il modello del corretto rapporto fra potere spirituale e
temporale»[56]. Importante è la  testimonianza offerta da Gregorio di Tours negli Historiarum libri, dove è istituito un
preciso parallelismo fra Costantino e Clodoveo, che si è accostato al lavacro battesimale come un novus Costantinus, per
essere «mondato dall’antica lebbra e purificato dalle macchie dei peccati»[57]. L’exemplum costantiniano, funzionale al
riconoscimento della stretta correlazione fra regalità e fede[58],  ha avuto in epoca carolingia «une exploitation sans
précédent»[59], poiché è stato impiegato per sottolineare il legame tra i sovrani franchi e il papato, realizzatosi con la
renovatio imperii.
Da questa ideologia[60] ha tratto origine nella Sardegna tardogiudicale il racconto dell’inventio delle reliquie dei
martiri turritani, Gavino, Proto e Gianuario, a noi pervenuto attraverso due fonti: l’Officium dei santi in latino[61] e il
Condaghe[62] di San Gavino di Torres in sardo[63]. I due testi riportano, pur con molte varianti, la stessa notizia: Comita,
“giudice” del Logudoro, è ammalato di lebbra[64]; i medici non riescono a curarlo ed egli dispera ormai di poter guarire;
ma gli appare in sogno san Gavino, che lo esorta a ritrovare le sue reliquie e quelle dei suoi compagni nel martirio, Proto e
Gianuario. Per ottenere la guarigione, Comita dovrà edificare in loro onore una nuova chiesa sul monte Agellus, nell’antica
città di Torres, e lì deporre i corpi dei tre martiri. Il pio[65] “giudice” si reca in pellegrinaggio a Turris insieme con il clero,
gli alti  funzionari e tutto il  popolo del suo Giudicato, esegue fedelmente gli ordini del santo e miracolosamente viene
risanato dalla lebbra.
La leggenda agiografica dell’inventio è assente nei manoscritti che tramandano la passione dei martiri[66] e di certo
successiva alla sua composizione[67]; è comunque collocabile in un periodo in cui il giudicato del Logudoro esisteva ancora
ed il giudice aveva tutto l’interesse a vedere legittimato il suo potere regale secondo l’exemplum costantiniano divulgato
dagli Actus Sylvestri[68].
La  presenza  del  modello  costantiniano  nell’inventio,  accennata  cursoriamente  nell’Officium  turritano[69],  viene
esplicitata dall’arcivescovo di Sassari Salvatore Alepus[70] nella Homilia in libellum certaminis beatorum martyrum Gavini,
Prothi et Ianuariii, pubblicata a Roma nel 1532[71]. Di questa omelia, pronunciata per la ricorrenza della dedicazione della
basilica dei santi martiri a Porto Torres, è pervenuto soltanto un compendio riportato da Giovanni Arca nel De Sanctis
Sardiniae[72];  in  questa  breve  sintesi  è  istituito  il  parallelismo  fra  il  racconto  agiografico  turritano  e  la  conversio
Constantini, alla fine della puntuale esegesi tipologica il dotto arcivescovo turritano definisce «pari» per dignità di fede e di





Come traspare dai testi esaminati, l’agiografia della Sardegna ha utilizzato in periodi differenti entrambi i paradigmi
costantiniani[74]: nella Passio Sancti Ephysii, che riflette una realtà ancora influenzata dalla cultura bizantina, è presente
l’exemplum eusebiano, mentre nell’Inventio delle reliquie dei martiri turritani, che rivela l’avvenuto passaggio dell’isola al
sistema culturale  occidentale,  è  utilizzato  quello  degli  Actus  Sylvestri.  Entrambe  le  opere  agiografiche  evidenziano,
comunque,  il  radicamento  del  culto  dell’imperatore  Costantino  nella  realtà  devozionale  sarda  e  ribadiscono  la






The two different conversion models of Emperor Constantine, passed down through tradition, both the one told in
Vita Constantini by Eusebius of Caesarea and the other described in anonymous Actus Beati Sylvestri can be found in the
hagiography of Sardinia: the first one in Passio Sancti Ephysii, the second one in the Condaghe of San Gavino of Torres.
 
I  due  differenti  modelli  di  conversione  dell’imperatore  Costantino  pervenuti  attraverso  la  tradizione,  quello
raccontato nella Vita Constantini da Eusebio di Cesarea e quello presente negli anonimi Actus Beati Sylvestri, si ritrovano
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all’autorità della Chiesa; pertanto «era inevitabile che Clodoveo e i successivi sovrani Franchi, ormai cattolici, fossero sentiti, da parte cattolica,
coadiutori dell’opera ecclesiastica di diffusione e consolidamento della fede cristiana» (B. LUISELLI, La formazione della cultura europea occidentale,
Roma 2003,  200).  Gregorio  di  Tours  sottolineava  anche  in  tal  modo la  centralità  del  ruolo  episcopale  nella  società  cristiana  contemporanea,
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Gavino, Cagliari 2005). Giampaolo MELE ritiene che «il termine Condaghe derivi direttamente dal libro Kontákion, inteso come manoscritto liturgico
paradigmatico del rito bizantino, diffuso prima sotto forma di rotolo e poi di codex. Tale denominazione (Condaghe < Kontákion) poteva contribuire a
sancire la sacralità di una serie di scritture di natura amministrativa e giuridica, avvolte in un’aura di ufficiale e solenne religiosità» (I condaghi, 148).
Nel ciclo agiografico turritano il termine «condaghe» viene utilizzato per indicare sia la Passio sia l’Inventio, come traspare dal poema in lingua sarda
composto prima del 1479 dall’arcivescovo di Sassari Antonio Cano; il poeta espone in versi la passione dei martiri mentre rimanda ad un “altro”
condaghe la storia di Comita: «comente custu ateru condaghe designat» (A. CANO, Sa Vitta et sa Morte, et Passione de sanctu Gavinu, Prothu et
Januariu,  a cura di  D. MANCA, Cagliari  2002, 54, v. 1082). Sulla base di questo verso Raimondo TURTAS ritiene che «l’Inventio  ci  restituisca
sostanzialmente, in latino e sotto forma di nona lezione adattata per l’ufficio liturgico dei martiri turritani, il testo di una composizione in sardo (cioè
l’«ateru condaghe») contenente la narrazione del ritrovamento dei corpi dei martiri da parte del giudice Comita, della costruzione della chiesa in loro
onore, della traslazione nel nuovo tempio» (A proposito del condaghe di San Gavino, «Cooperazione Mediterranea, Cultura Economia Società» 15
[2003], 228)
 
[63] Nel Cinquecento sono state operate traduzioni e riscritture in lingua latina del condaghe (Riletture cinquecentesche del Condaghe di San




[65]  Comita viene descritto come uomo devoto e  attento,  secondo il  dettato evangelico,  alle  esigenze dei  più  deboli  (Officium  IX).  Il
comportamento di Comita è esemplato su quello del «pio» re, esaltato da gli «specchi dei principi» medievali (M. ROUCHE, Miroirs des princes ou
miroir du clergé?, in Committenti e produzione artistico-letteraria nell’alto medioevo occidentale, XXXIX Settimana di Studio del CISAM [Spoleto, 4-10
aprile 1991], Spoleto 1992, 341-364).
 
[66] I codici che contengono la Passio sono il Montepessulanus H 1,1 ex Claraevallensis Q73 ed il Montepessulanus H 1,2 ex Claraevallensis
Q72, appartenenti rispettivamente al sesto ed al quinto volume del Liber de Natalitiis, il Legendario cistercense in uso presso l’abbazia di Clairvaux.
Entrambi i codici, della seconda metà del XII sec., sono conservati nella Biblioteca della Facoltà di Medicina di Montpellier (B. DE GAIFFIER, La passion
de Saint Gavin martyr de Sardaigne, «AB» 78 [1960], 312-313; G. ZICHI, Note introduttive, in Passio Sanctorum Martyrum Gavini Proti et Ianuarii,
Testo latino a cura di G. Zichi, Versione italiana di K. Accardo, Sassari 1989, 23-26).
 
[67] La Passio turritana, databile tra la fine dell’XI secolo ed i primi del XII, è strettamente collegata alla presenza a Clairvaux del giudice
Gonario di Torres, che dopo aver abdicato al regno era divenuto monaco nell’abbazia cistercense. Qui il monaco Erberto, vescovo di Turris dal 1181 al
1195/6 (TURTAS, Storia della Chiesa in Sardegna, 949), lo incontrò nel 1178 e «ammirò la sua perfezione e lo spirito di penitenza» (P.F. SIMBULA,
Gonario e i Cistercensi nel Regno di Torres, in Il Regno di Torres, Atti di Spazio e Suono 1992-1993-1994, a cura di G. MELONI - G. SPIGA, Porto
Torres 2002, 91). La composizione dell’inventio è certamente successiva a quella della passio, perchè  «n’est guère probable», come ha giustamente
osservato Baudouin De Gaiffier, che la passione trasmessa da Gonario abbia «omis le paragraphe de l’Inventio qui célèbre le rôle d’un de ses ancêtres
dans la translation des reliques» DE GAIFFIER, La passion de Saint Gavin, 321.
 
[68] L’Inventio potrebbe essere stata composta, a mio avviso, nel primo quarto del XIII secolo, sotto Mariano II di Torres (L’inventio delle
reliquie dei martiri turritani e la figura agiografica di Costantino, in Culti, Santuari, Pellegrinaggi in Sardegna e nella Penisola Iberica tra Medioevo ed
Età Contemporanea, a cura di M.G. MELONI - O. SCHENA, nota introduttiva di G. CRACCO, C.N.R. Istituto di Storia dell’Europa Mediterranea, Genova
2006, 502, n. 60); questo giudice, infatti, ha goduto dell’appoggio di papa Onorio III, il quale ha dato ampio spazio alla tradizione della dedicazione
della basilica lateranense nell’omelia Celestis providentia maiestatis, che è stata definita dal suo editore James M. POWELL «a celebration of the role
of the Lateran in the salvation history of the Chrurch» (Honorius III Sermo in Dedicatione Ecclesiae Lateranensis  I  and the Historical  Liturgical
Traditions of the Lateran, «Archivum Historiae Pontificiae» 21 [1983], 198).
 
[69]  Officium  IX:  Regnante  igitur  super  amba  loca  tam<quam> Sanctissimo  imperatore  contingit  illum  gravissima  teneri  infirmitate.  
L’abbreviazione tā dell’incunabolo veneziano è stata resa in modo paleograficamente corretto con tam da Bachisio Raimondo MOTZO (La passione,
217); tale abbreviazione, presente nell’incunabolo, potrebbe derivare sia dal codice deperdito, utilizzato per la stampa, sia da una errata lettura del
medesimo  da  parte  di  Pietro  de  Quarengiis.  Nell’incunabolo,  peraltro,  gli  errori  di  stampa  sono  numerosi,  come  avverte  Giancarlo  ZICHI
(Dall’incunabolo  del  1497,  14).  Sulla  base  di  queste  considerazioni  ho  ritenuto  utile  emendare  tam,  presente  nelle  edizioni  dell’Officium,  con
tamquam, più corretto anche sotto il profilo grammaticale e logico (L’inventio delle reliquie dei martiri turritani e la figura agiografica di Costantino,
496).
 
[70] Salvatore Alepus, definito da Pasquale TOLA uno «dei più celebri e dotti arcivescovi della chiesa turritana» (ALEPUS Salvatore, in ID.,
Dizionario biografico degli uomini illustri di Sardegna, a cura di M. Brigaglia, Nuoro 2001, t. A-C, 112), partecipò al Concilio di Trento e si attivò per
introdurre le riforme nella sua diocesi. Di questo arcivescovo ci sono pervenuti i discorsi tenuti nelle sinodi turritane e nelle visite pastorali (A. RUZZU,
La Chiesa Turritana dall’episcopato di Pietro Spano ad Alepus [1420-1566], Sassari 1974, 173-216) e quello pronunciato in apertura della terza
sessione del Concilio di Trento (Oratio in publica solemni Sessione a resumpto Concilio tertia, ad Patres habita Tridenti undecima mensis octobris,
quae fuit Dominica coena nuptiarum, Venetiis Anno Domini MDLI). Quest’ultima omelia viene definita una praeclara oratio da G.F. Fara (I.F. FARAE,
Opera 3.  De rebus  Sardois  libri  III-IV,  Introduzione,  edizione critica,  apparato  e  traduzione italiana  a cura di  E.  Cadoni,  Sassari  1992,  294).
Sull’Alepus: G. ALBERIGO, Alepus, Salvatore Alessio, «Dizionario Biografico degli Italiani» 2 (1960), coll. 155-157; A. VIRDIS, Giubilei “Turritani” del
Cinquecento. L’Anno Santo del 1550 e i giubilei del 1552, 1556, 1560 nella diocesi di Sassari, «Sacer» 7 (2000), 39-44.
 
[71] L’opera, pubblicata presso la tipografia di Valerio Dorico, è stata censita in un catalogo del primo Novecento dal bibliofilo Tammaro DE
MARINIS (Cat. De Marinis XI, 1911, no 108, fr. or 40): M. SANDER, Le livre à figures italien depuis 1467 jusqu’à 1530, Milano 1942, vol. I, 48: «283.
Allepus, De. Homelia. Roma, Valerio Dorico, 1532. In-8°. Homelia Revereñ. Dñi Salvatoris de Allepus elec. Archiepi. Turritani in Libellum Certaminis
beatorum Martyrum Gavini Prothi et Ianuarii qui Passi sunt in eadem Turritana. A la fin, verso f. 39: Impressum Rome per accuratissimum Magistrum
Valerium de Dorich Brixianum. Visum & approbatum per Dominos Vicarium D.N. Papae & Magistrum Sacri palacii Apostolici Anno Virginei Partus.
M.D.-XXXII. 40 ff. n. ch., sign.: A-F; car. Rom. Au verso du titre, une lettre. Recto f. 40, bois: St. Laurent. Au verso, autre bois: la “Casa di Loreto”;
au dessous de cette figure, en gros car, goth.: Eterna fac cum sanctis / tuis gloria numerari». Questa omelia dell’Alepus è menzionata nell’inventario
dei libri posseduti dal magistrato cagliaritano Monserrat Rosselló (E. CADONI - M.T. LANERI, Umanisti e cultura classica nella Sardegna del ‘500, 3.
L’inventario dei beni e dei libri di Monserrat Rosselló, “Quaderni di Sandalion” 9, Sassari 1994, vol. II, 624: “N. 4085. Salvatoris Allepusii Homilia in
libellum certaminis bb. Martyrum Gavini, Prothi et Ianuarii, 8 fol., Romae 1532”); e in un’opera inedita di Gavino Gillo y Marignacio, che rende noto il
nome del dedicatario dell’omelia, l’«Ill.mo Cardenal Hippolito de’ Medicis del Tit. de s. Lorenço in Damaso Vice Cancellario delas Iglesia» e cita anche
il titolo di un compendio «Ex serie antique historie compendium autoris Salvatoris Alepusii» (Ms S.P.6.6.27, f. 173, Collezione Baylle della Biblioteca
Universitaria  di  Cagliari,  cfr.  P.  MARTINI,  Catalogo  della  biblioteca  sarda del  cavaliere  Lodovico  Baille,  Cagliari  1844,  208,  n.  591).  A  questo
compendio, evidentemente si riferisce anche Giovanni Francesco Fara nel IV libro De rebus Sardois (I.F. FARAE, Opera, 300), si vedano anche la
Carta familiar e il De primatu. Un fascicolo manoscritto, non datato, conservato nell’Archivio Storico Diocesano di Sassari (Fondo capitolare, SR 3, n.
16, 8r-8v) fa riferimento all’opera di Salvatore Alepus con queste parole: «la hystoria de san Gavino, Proto y Januario, impressa en Roma y aprobada
por el maestro del sacro Palacio, año de 1532 que empieça Serie antique historie Compendium» (secondo Raimondo TURTAS il ms. pare sia stato
redatto dopo il 1620, A proposito del condaghe, 229, n. 59).
 
[72] Il bollandista Benjamin BOSSUE, che ha composto il Commentarius Praevius e le note alla Passio e all’inventio dei martiri turritani per gli
Acta  Sanctorum  di  ottobre,  ha  ritenuto  opportuno  non  riportare  il  compendio  dell’Alepus,  che  così  sintetizza:  «Homilia  fere  tota  consistit  in
comparanda dedicatione templi Turritani cum consecratione ecclesiæ Lateranensis sub S. Silvestro papa, agente Constantino Magno. Piis, inquit, ille
humeris imponit cophinos Augustus; hic sanctus rex» (Comita) divertens ab oneribus dorsum, mundandas manus extendit in sarculum, et his similia
(AASS oct. XI, Brussels 1864, c. 568D).
 
[73] I. ARCA Sardi, De Sanctis Sardiniae libri tres, Calari 1598, II, 29-30: «Amplificat Augustus solemnem Ecclesiam, erigit princeps aedem
augustam: complent ambo, ille super apostolorum, hic super martyrum corpora altaria erigunt lapidea, intendunt omnes consecrationi dispares non
minori impensa, immo aequales a fidei dignitate et principatus effecti».
 
[74] Per la storia del mondo cristiano Costantino costituisce «un personaggio a vario titolo nodale», egli è infatti «figura imprescindibile per la
comprensione degli ordinamenti istituzionali che la società ha assunto in Europa e non solo» (C. ALZATI – Ş. TURCUŞ, Idea imperiale e continuità
romana. Aspetti del culto di san Costantino in ambito romeno, «Enciclopedia Costantiniana» II, 2013, 501).
 
[75] S. BOESCH GAJANO, L’agiografia, in Morfologie sociali e culturali in Europa fra Tarda antichità e Alto Medioevo, XLV Settimana di Studio
del CISAM (Spoleto, 3-9 aprile 1997), Spoleto 1998, t. II, 810. La capacità di trasformazione dei testi agiografici dimostra, come sottolinea Henry
Fros, che i santi «ne sont pas seulement les intercesseurs et les modèles d’une vie chrétienne, mais qu’ils nous aident aussi à mettre le sceau à une
société et à promouvoir sa cohésion» (H. FROS, Cultes des Saints et sentiment national. Quelques aspects du probléme, «AB» 100 [1982], 733).
 
 
